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De eenheid en veelvormigheid 
van het evangelie -
Theologische reflectie op het traditiebegrip
Inleiding
Psychologen beweren dat de katholieken in Nederland hun ziel heb­
ben verloren.1 Sociologen zeggen dat ze hun zuil kwijt zijn.2 In beide 
gevallen wordt er een probleem gesignaleerd dat is ontstaan in de 
tijd dat Henk Manders carrière maakte als theoloog. Hoewel deze 
samenloop van omstandigheden niets zegt over een oorzakelijk ver­
band, waren priesters, theologen, en in het bijzonder de paters re­
demptoristen, toch tastbare symbolen van de bestemming van de ziel 
en van de beschutting van de zuil. Ze waren het, hoewel er een aan­
zienlijke groep mensen lijkt te blijven voor wie ze het nog steeds zijn, 
ook al is de cultuur waarin het katholicisme van de ’zuil’ functioneer­
de, aan diepgaande veranderingen onderhevig. Henk Manders heeft 
deze ontwikkelingen ’meevoltrokken’, hetgeen een voorkeurswoord 
uit zijn vocabulair is. En hij heeft dit onder meer gedaan in een aan­
tal artikelen over het probleem van de veranderlijkheid en onver­
anderlijkheid, de veelheid en eenheid in de traditie.3 In dit spoor wil 
ik in deze bijdrage verder zoeken; en wel naar een begrip van traditie 
dat ruimte laat voor nieuwe culturele gestalten daarvan. Een reflectie 
op de pluriformiteit van de bedieningen in deze traditie zal overigens 
buiten het bestek van deze bijdrage vallen. Ik  beperk me tot de 
vraag welk traditiebegrip vruchtbaar kan zijn voor een dergelijke 
reflectie.
1 Het selectieve lezen van de Schrift
Echte theologische vraagstukken worden niet (alleen) voortgebracht
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door reeds bestaande theologische problemen. Ze zijn herkenbaar 
als de neerslag van religieuze ervaring of het zoeken daarnaar. Het 
theologisch probleem van de traditie kan onder andere ontstaan 
wanneer mensen religieuze ervaringen hebben of zoeken via het lezen 
van de Schrift. Van daaruit wil ik het vraagstuk van de traditie hier 
benaderen.
Niet ieder die de Schrift leest, doet dit vanuit het verlangen om reli­
gieuze ervaring op te doen, laat staan om die religieuze ervaring op 
te doen waarvan de Schrift een getuigenis aflegt. M aar de Schrift - 
van haar kant - wil wel tot bepaalde religieuze ervaringen brengen. 
D at ligt opgesloten in haar structuur als boek van verkondiging. 
Een specifieke karaktertrek van deze verkondiging is echter dat haar 
boodschap van religieuze ervaring ligt gedocumenteerd in teksten. In 
deze teksten is het spreken tot God en tot anderen, over met deze 
God opgedane heilservaringen, gestold. H et lezen van de teksten kan 
de stolling bevestigen, m aar ze ook doorbreken. De vraag hier is, 
welke momenten constitutief zijn ingeval de stolling wordt door­
broken. Manders heeft meerdere malen gewezen op twee belangrijke 
aspecten van deze kwestie: bestaansvoltrekking en symboliek. Ik zou 
- hierbij aansluitend - een derde aspect willen ontwikkelen: de selec­
tiviteit.
a Laat ik - in grote lijnen - eerst de draad opnemen bij de eerste 
twee aspecten. De stolling van de tekst wordt doorbroken wanneer 
ze een moment wordt in de bestaansvoltrekking van de gelovige. En 
dat kan gebeuren als de tekst herkend wordt als de neerslag van 
vroegere gelovige intentionaliteit en gaat functioneren als belicha­
ming van actuele gelovige intentionaliteit. Als de tekst zo gaat func­
tioneren, vervult ze een symbolische rol. In  de betekenis van de tekst 
zelf licht een tweede betekenis op; middels de tekst is er een toegang 
tot het mysterie dat buiten de tekst om niet waarneembaar is. De 
tekst, een mensenwoord, onthult - en verhult - het Woord van God. 
De symbool wordende tekst voert aldus de lezer tot de ervaring van 
het mysterie dat de werkelijkheid van de lezer fundeert. Men kan nu 
ook zeggen: de symbool wordende tekst vervult een centrale rol in de 
bestaansvoltrekking van de lezer. Ze bemiddelt immers tussen diens 
intentionaliteit en het mysterie dat deze fundeert, ze voert het ver­
langen over naar het ’geheim’ dat dit verlangen sticht. De lezer, die 
in deze beweging wil meegaan, wordt daarin tot gelovige. De stol­
ling, die de tekst kenmerkte, is doorbroken. E r is sprake van een le­
vende traditie.
We kunnen hier volstaan met deze paar grote lijnen. Manders heeft
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ze meerdere malen uitgewerkt.4 Toch laten dergelijke - op de feno­
menologie teruggaande analyses - nog een belangrijke vraag achter­
wege, namelijk in welke context deze gelovige bestaansvoltrekking 
zich afspeelt. Van hieruit zal er dan zicht komen op het begrip 
selectiviteit.
b Eerst verdient de term ’context’ echter verheldering.0 Men wil 
ermee uitdrukken dat de bestaansvoltrekking zich afspeelt in een 
spanning tussen verleden en toekomst. De bestaansvoltrekking houdt 
een moment van herintegratie in; herintegratie van de cultuurvorm 
waaruit de lezer, die gelovige wordt, voortkomt. Die herintegratie 
geschiedt op een wijze waardoor de vroegere relatie tussen geloof en 
cultuur kritisch wordt overstegen naar een nieuwe verbinding. De 
term ’context’ vult de fenomenologische analyse van de gelovige be- 
staansvoltrekking dus op een wezenlijk punt aan. Door het begrip 
’context’ wordt deze in een historische ontwikkeling geplaatst waarin 
men op een dialectische wijze de vroegere culturele gestalte van het 
christendom tracht te doorbreken.
W aarom lijkt die doorbraak nodig? In sommige situaties is dat het 
geval, omdat dan pas de teksten weer to t symbool kunnen worden. 
Van Nieuwenhove noemt dit ’de geloofstaal (gethematiseerde ge­
loofservaring) die zich vormt in en dankzij de bevrijdingsinzet’.6 Hij 
spreekt in zijn artikel over de situatie in Zuid-Amerika. M aar in onze 
Nederlandse situatie doet zich iets voor wat daaraan analoog is, na­
melijk een diepgaande culturele verandering waarin ook/het/christen­
dom nog een nieuwe plaats zoeken moet. Bij dergelijke veranderin­
gen doet zich een merkwaardige situatie voor. De symbolen (i.c. de 
symbool wordende teksten) zijn noodzakelijk voor de gelovige be­
staansvoltrekking. M aar de teksten kunnen pas symbool worden als 
de vroegere culturele gestalte van het christendom wordt doorbroken. 
H et denken lijkt hier op een aporie te stuiten. En dat is ook zo, want 
theoretisch kan men geen nieuwe symbolen construeren. De aporie 
wordt pas opgeheven, wanneer men in een bepaalde praxis probeert 
die vroegere cultuur te doorbreken en vanuit die praxis blijft zoeken 
naar symbolen die de zin van het bestaan dat in dit handelen wordt 
voltrokken, onthullen.
H et begrip ’context’ wordt dus gebruikt voor de gelovige bestaans- 
voltrekking in een situatie van culturele verandering. Om de draag­
wijdte van dit begrip aan te geven, kan men het vergelijken met dat 
wat de exegeten de ’Sitz im Leben’ van een tekst noemen. E r is een 
fundamenteel verschil tussen ’context’ en ’Sitz im Leben’. H et laatst­
genoemde begrip zegt dat de tekst gestold is in een bepaald milieu
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waarvan de tekst de kenmerken draagt. ’Context’ daarentegen drukt 
uit dat de tekst kan functioneren in een bepaald milieu, indien ze 
althans wordt opgenomen in een proces van culturele verandering. 
’Context’ is de pendant van ’Sitz im Leben’. Typerend voor de term 
’context’ is dat deze van meet af aan ook in een werkwoordsvorm 
wordt gebruikt: ’contextualisatie’ (al is het geen fraai woord). ’Con- 
textualisatie’ is een program m a8 om de traditie opnieuw tot leven te 
brengen; ’Sitz im Leben’ duidt op een mechanisme dat, telkens wan­
neer de traditie wordt gedocumenteerd, optreedt. Wie de stolling van 
de tekst wil doorbreken, moet komen van ’Sitz im Leben’ tot con­
textualisatie.
Schreiter geeft in een artikel twee interessante voorbeelden van dit 
probleem. Allereerst wijst hij op de neiging bij bepaalde kerken uit 
de protestantse traditie, de nieuwtestamentische kerk weer in het 
leven te roepen. Men wil aan het huidige kerk-type weer dezelfde 
’ideale’ karaktertrekken teruggeven als de kerk blijkens de Schrift in 
de apostolische tijd bezat. Dergelijke pogingen - zegt Schreiter - zijn 
slechts in schijn herlevingen van de traditie, omdat ze voorbijgaan 
aan de welbepaalde cultuurvormen waaraan ook het nieuwtestamen­
tische ideaaltype van kerkopbouw debet is. Voorts wijst Schreiter op 
pogingen van bepaalde Afrikaanse theologen die proberen om de 
theologie ’in Afrikaans gewaad’ te kleden door de thomistische filo­
sofie te vervangen door bantoe-filosofie. Op zichzelf wil hij een der- 
gelijke poging geenszins afkeuren, mits men zich ervan bewust is dat 
men dan zover moet gaan dat ook de aan de thomistische filosofie 
eigen wijze van probleemstelling moet worden doorbroken.9 Schrei­
ter benadrukt daarom dat een adequate locale theologie ook de para­
digma’s van het denken moet aanpakken.10
Deze twee voorbeelden illustreren welk inzicht in het begrip ’con­
textualisatie’ vervat is en welk het belang hiervan is voor een begrip 
van levende traditie. Het ’terug naar de bronnen’ (eerste voorbeeld) 
noch het gebruik van nieuwe termen (tweede voorbeeld) is op zich­
zelf een garantie voor levende traditie. In  beide gevallen kan er 
namelijk sprake zijn van een ’ondialectisch verharden van de ver­
houding tussen de locale en de traditioneel christelijke cultuur­
vormen’.11 Levende traditie daarentegen veronderstelt een dialec­
tische doorbreking van de gegeven cultuurvormen waarin het geloof 
gestold is geraakt.
c Contextualisatie is een programma. M aar om dit programma op 
gang te krijgen is het nodig te beginnen met een selectieve lezing van 
de Schrifttekst. Formeler uitgedrukt: binnen de omvang van het be-
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grip context kan men een moment van selectiviteit aanwijzen. Met 
selectief lezen bedoel ik dat we de Schrift bewust en gericht alleen 
vanuit de eigen situatie moeten gaan lezen, zo zelfs dat we een risico 
van eenzijdige interpretatie op de koop toe nemen. Laat ik deze be­
wering eerst met een voorbeeld uit de christologie verhelderen. De 
’Geschichte der Leben-Jesu-Forschung’ heeft geleerd dat de toen 
ontstane Jezus-beelden teveel de ideeën van de respectievelijke theo­
logen en te weinig de Schriftgegevens weerspiegelden. Mede tegen 
een dergelijke achtergrond kan men dan ook bij Berkhof n  lezen dat 
de geloofsleer moet waken over de totaliteit van het beeld dat de 
persoon en de weg van Jezus oproepen. Psychologisch gezien zal de 
een meer aangetrokken worden door bijvoorbeeld het vrijheidsaspect 
in dit beeld, en de ander meer door bijvoorbeeld de dienstbaarheid. 
M aar theologisch gezien - zo Berkhof - gaat het tenslotte om de ge­
hele persoon van de Zoon, in alle facetten die door de Schrift worden 
aangegeven. Welnu: vanuit het inzicht in de context van het geloven 
kan men bij een dergelijke opvatting de vraag stellen of een dergelijk 
totaalbeeld wel buiten een bepaalde cultuurvorm om, los van een 
bepaald paradigma, vast te stellen is. Reeds de inhoud van termen 
als ’persoon’ en ’Zoon’ is zozeer door een paradigma bepaald, dat 
het antwoord op de vraag ontkennend dient te zijn. Wanneer nu zo’n 
totaalbeeld in situaties van culturele veranderingen moet functione­
ren bij de gelovige bestaansvoltrekking, moet het worden opgenomen 
in een proces van contextualisatie. Het moet een verandering onder­
gaan die niet alleen de termen raakt, m aar ook de redeneerfiguren, 
vanzelfsprekende veronderstellingen en alle andere aspecten die ken­
merkend zijn voor een paradigma.13
M aar nu doet zich een moeilijkheid voor. De weg van een dergelijke 
verandering is niet a priori en theoretisch te traceren. D at zou een 
’regard survolant’ (Merleau-Ponty) veronderstellen die toch nog bui­
ten het proces van culturele verandering staat. De weg van een ver­
andering die in het begrip ’contextualisatie’ tot uitdrukking komt, 
kan slechts achteraf uitdrukkelijk worden vastgesteld. Terugkijkend 
kan men constateren of en hoe een paradigma is veranderd, en deze 
constatering zelf geschiedt in termen van een nieuw paradigma.34 
Dit voert het programma van contextualisatie tot een theoretische 
aporie. E n  deze aporie is slechts te doorbreken door een praxis van 
selectief Schriftlezen. Dit Schriftlezen sluit aan bij de praxis die 
voert tot culturele veranderingen, en samen brengen ze tot een 
nieuwe vorm van geloof staal. Deze nieuwe geloof staal ontstaat 
alleen door selectief lezen, omdat ze de cultuurvormen waaraan de 
traditionele geloofstaal debet is, moet kunnen doorbreken. En dat is 
alleen mogelijk wanneer men, in de Schrift lezend, naar die teksten
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zoekt die de symbolische expressie kunnen zijn van datgene wat in 
onze gegeven situatie (de situatie van culturele veranderingen) om 
verheldering vraagt. Een groot aantal teksten zal die rol (nog) niet 
kunnen vervullen. Selectief lezen betekent niet dat deze principieel 
worden uitgesloten; wel dat zij voorlopig tussen haakjes worden ge­
zet. Selectief lezen zou ervan uit moeten gaan dat steeds weer meer 
en andere teksten in de lezing kunnen worden betrokken. M aar bij 
elke ’uitbreiding’ heeft de eigen bestaanservaring voorrang op die 
welke in de Schrift ligt gedocumenteerd. Vanuit de eigen bestaans­
ervaring zal men het geheel van de boodschap van de Schrift op­
nieuw zoeken.
Selectief lezen betekent overigens niet alleen een (voorlopige) mate­
riële inperking van het aantal teksten die symbolische expressie kun­
nen zijn van de gelovige bestaansvoltrekking in een situatie van cul­
turele verandering. H et gaat ook om een formele inperking, op een 
punt dat wezenlijk bij de boodschap van de Schrifttekst behoort. De 
Schrift spreekt over een universeel heil: ze belijdt een God die de 
Vader is van allen, een Verlosser van allen, een Geest die allen 
levend maakt. Een selectieve lezing van de Schriftteksten zal - juist 
omdat ze nodig is om de contextualisatie op gang te brengen - aller­
eerst geïnteresseerd zijn in de God die onze Vader is, in Jezus als 
onze Verlosser, in de Geest die ons levend maakt. Selectief lezen zet 
de universaliteit voorlopig tussen haakjes. Want deze universaliteit 
zal vanuit de eigen, particuliere bestaansvoltrekking opnieuw moeten 
worden opgezocht. Anders komt het programma van de contextuali­
satie nooit op gang.15 In een situatie van culturele veranderingen 
worden immers de gangbare expressies van de universaliteitsdimensie 
achterhaald. Op een breukvlak van culturen is het niet meer dui­
delijk wie ’alle mensen’ zijn van wie God de Vader is, wat de ’gehele 
wereld’ is die verlost zal worden, wat ’mijn hele leven’ is waartoe ik 
geroepen ben, of de ’gehele gemeenschap’ die als kerk is samenge­
roepen. Het realiteitsgehalte van het spreken over een universele 
heilsboodschap hangt met andere woorden ten diepste samen met de 
consensus onder de gelovigen inzake de culturele vorm, het para­
digma, waarin deze universaliteit wordt uitgedrukt. Wanneer deze 
vorm verbroken is, dient de universaliteit opnieuw te worden opge­
zocht vanuit de particuliere gelovige bestaansvoltrekking. Juist ten 
behoeve van dat proces is een selectieve vorm van Schriftlezen nodig.
De conclusie aan het einde van l.b . kan ik nu verder nuanceren. 
Levende traditie vraagt niet alleen om een dialectische doorbreking 
van de gegeven cultuurvormen waarin het geloven gestold is geraakt. 
Wil deze doorbreking mogelijk worden, dan is een selectieve lezing
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van de Schriftteksten nodig. Deze conclusie roept onvermijdelijk de 
vraag op of men dan nog van de eenheid van de traditie kan spre­
ken. Verbrokkelt de traditie niet tot een veelheid van selectieve 
Schriftinterpretaties, die op geen enkele wijze nog een samenhang 
vertonen of waarvan de beweerde samenhang geen realiteitsgehalte 
meer bezit? Hoe kan men - in een situatie van culturele veranderin­
gen - de eenheid van de traditie blijven denken, zodanig dat dit den­
ken nog realiteitsgehalte bezit? Ik  meen dat het begrip ’anticipatie’ 
hier uitkomst kan bieden. De vraag naar het realiteitsgehalte hiervan 
kan worden beantwoord middels een korte analyse van de antropo­
logische fundamenten ervan (par. 2). De relevantie van het begrip 
voor ons theologisch probleem komt dan in par. 3 aan de orde.
2 Tussen biografie en nniversele geschiedenis
De crisissituatie die wordt veroorzaakt door het verbreken van de 
culturele vorm, bestaat in het (voorlopig) verdwijnen van de moge­
lijkheid om zinvol over universeel heil te spreken. Een goed voor­
beeld van deze crisissituatie geeft het volgende getuigenis van Giulio 
Girardi:
’De wereld zal ongerijmd blijven zolang miljoenen, honderden mil­
joenen mannen en vrouwen voor niets geboren blijven worden; zo­
lang volken en kontinenten verpletterd zullen worden, belet worden 
geboren te worden, beroofd worden van h o o p . . .  H et wordt mij 
steeds duidelijker dat voortaan heel mijn leven een kleine bijdrage 
zal moeten trachten te leveren aan de oplossing van dit onmetelijke 
probleem . . .  H et bewustzijn van de centrale plaats die dat probleem 
inneemt heeft mijn doelstellingen als intellektueel omvergeworpen 
en onvermoede horizonten ervoor geopend. Het heeft mij geopen­
baard hoezeer mijn vorming tot priester en heel mijn christendom 
werden bepaald door dat systeem van onderdrukking, waarvan het 
mij (onbewust) een funktionaris wilde maken. H et heeft mij de wegen 
opengelegd naar een nieuwe getrouwheid aan de Revolutionair van 
Nazareth; een getrouwheid waarvan ik nog niet alle konsekwenties 
overzie, m aar waarvan ik weet dat ze zeer veeleisend is, want ze laat 
de Liefde van God slechts ontmoeten in het vuur van de strijd om 
bevrijding.’ 16
Dit citaat is genomen uit het getuigenis van iemand die een heersen­
de cultuur wil ontmaskeren en wil werken aan de vorming van een 
nieuwe cultuur; die op dit breukvlak zijn gelovige bestaansvoltrek- 
king tracht te formuleren in een nieuwe geloofstaal (over de Revo­
lutionair uit Nazareth en de Liefde van God in het vuur van de
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strijd) en die de universaliteit daarvan nog aan het zoeken is (’een 
getrouwheid waarvan ik nog niet alle konsekwenties overzie’). Het 
citaat is ook illustratief voor de vraagstelling in dit paragraafje. 
Girardi spreekt over de wereld en heel mijn leven, terwijl hij tegelijk 
erkent dat zijn getuigenis ontstaan is uit zeer gesitueerde ervaringen. 
Hebben de woorden uit zijn getuigenis die over totaliteit spreken dan 
nog realiteitswaarde? Ik meen dat de realiteitswaarde van woorden 
als ’de wereld’ en ’heel mijn leven’ duidelijk wordt vanuit een ana­
lyse van de ervaring van zin.17
a Ervaring van zin is een formele term. Ze drukt niet uit waarin, 
m aar dat mensen in de loop van hun leven zoeken naar een samen­
hang tussen de achtereenvolgende en uiteenlopende keuzes die ze 
doen, handelingen die ze verrichten en belevingen die ze ondergaan. 
Mensen proberen het geheel onder woorden te brengen waarvan die 
keuzes, handelingen en belevingen een deel zijn. D at vereist een se­
lectie. Sommige momenten worden als centraal beschouwd, andere 
als perifeer. M et name rondom die centrale momenten vormt ieder 
zich een beeld van datgene wat ’heel zijn leven’ inhoudt en wat het 
typeert. ’Zin’ betekent allereerst - formeel gesproken - dat in de 
concrete voltrekking van het mens-zijn gezocht wordt naar een der­
gelijke samenhang.
De term ’ervaring’ is hier voorts bedoeld in onderscheid tot ’be­
leving’. De samenhang, op grond waarvan men kan spreken over 
’heel mijn leven’ is namelijk niet te reduceren tot psychische gestel­
tenissen of sociologische wetmatigheden. W ant deze samenhang gaat 
terug op de vrijheid van de mens en is daarom gegeven en opge­
geven; ze is een taak voor de mens en iets wat respect vraagt van de 
ander. ’Ervaring van zin’ is derhalve niet primair theoretisch afleid­
baar; het is niet primair een logische realiteit.18 ’Zin’ wordt veeleer 
aangetroffen, onthuld in het handelen.10 Men kan dit observeren 
wanneer mensen, zonder dat er sprake is van een uitgekristalliseerd 
idee omtrent de inhoud en karakteristiek van ’heel hun leven’, toch 
zichzelf in hun handelen telkens weer (minstens partieel) als ’de­
zelfde’ blijven herkennen. Nog duidelijker is het waarneembaar bij 
verschijnselen als protestbewegingen, conflictervaringen, strijd tegen 
onmondigheid of culturele veranderingen. In  al deze situaties is er 
sprake van een zich afzetten tegen reeds aanwezige, geformuleerde 
ideeën omtrent de inhoud van de ’zin’. M aar dit belet mensen niet 
om te spreken over ’heel mijn leven’ en zich als dezelfde te blijven 
herkennen; al was het m aar doordat ze zeggen dat ’heel hun leven’ 
fundamenteel is veranderd.
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b In  de bovenstaande analyse ligt ook besloten dat ervaring van 
zin historisch bemiddeld wordt. Deze implicatie zal ik nu nog wat 
verder uitwerken. Hoe is het immers mogelijk dat mensen spreken 
over ’heel mijn leven’ terwijl het kiezen, handelen en beleven nog 
steeds verder gaat? De mens wordt hiertoe in staat gesteld door her­
innering en anticipatie. Ze bemiddelen het historische karakter van 
de ervaring van zin. Herinnering is het vermogen om aan te geven 
en te bewaren wat in het verleden reeds aan samenhang naar voren 
is gekomen, is onthuld. Herinnering selecteert de centrale momenten 
die typerend zijn voor de inhoud van ’heel mijn leven’.20 Herinnering 
presenteert aldus ’t kader waarbinnen actuele keuzes, handelingen en 
belevingen samenhang krijgen. Herinnering maakt het mogelijk zich 
als ’dezelfde’ te blijven herkennen. Dit betekent ook dat de samen­
hang die in herinnering wordt onthuld en geactualiseerd, steeds nieu­
we keuzes, handelingen en belevingen in zich op kan nemen; dat die 
samenhang als het ware steeds mee naar voren schuift. D it ’naar 
voren schuiven’ kan men echter ook van een andere kant bekijken. 
Samenhang wordt namelijk ook opgebouwd uit verwachtingen van 
de toekomst. En verwachtingen betreffen niet alleen de toekomst in- 
zoverre deze zal liggen in  het verlengde van de reeds onthulde 
samenhang. Ze betreffen vooral de toekomst als datgene wat nog 
nieuw is, als een ’nog niet’ dat datgene wat aan samenhang en iden­
titeit reeds is onthuld, in een ander licht zal plaatsen. Verwachtingen 
kunnen die momenten van ’heel mijn leven’ die tot nu toe als cen­
traal werden beschouwd, anders ordenen; kunnen sommige daarvan 
onbelangrijk doen worden en andere, die tot nu toe perifeer leken, 
een centrale plaats doen toekomen. Verwachtingen van de toekomst 
dragen derhalve op een essentiële wijze bij aan de typering van ’heel 
mijn leven’. De samenhang die in dit woord wordt uitgedrukt, schuift 
niet alleen vanuit het verleden naar voren; ze schuift vanuit de toe­
komst ook steeds meer naar het heden en naar het verleden. D at nu 
is wezenlijk voor anticipatie.
Vanuit de toekomst schuift als het ware de samenhang naar heden 
en verleden. Anders gezegd: herinnering en anticipatie zijn in de 
ervaring van zin weliswaar correlatieve, m aar niet gelïjkwaardige 
momenten. De anticipatie omvat de herinnering. W ant het zicht op 
de in heden en verleden reeds onthulde samenhang verandert wan­
neer de verwachtingen van de toekomst veranderen. M et name in 
crisissituaties, zoals verwoord in het getuigenis van Girardi, is het 
zelfs nodig naar nieuwe toekomst te zoeken. W ant dan doen zich in 
het heden keuzen, handelingen en belevingen voor die niet meer in te 
passen zijn in de reeds onthulde samenhang en in de verwachtingen 
die men koesterde over de wijze waarop deze ’vooruit zou schuiven’.
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In crisissituaties wordt de rechtmatigheid van de tot nu toe in her­
innering bewaarde en geactualiseerde samenhang bevraagd, op het 
spel gezet, zelfs ontkend. Dan is er een anticipatie op een nieuwe 
toekomst nodig. En de samenhang die deze toekomst biedt, zal zo­
danig moeten zijn dat een verzoening mogelijk wordt tussen wat 
reeds aan samenhang is onthuld en wat daarmee in conflict is ge­
komen.21 De anticipatie van een dergelijke verzoenende toekomst is 
daarom een wezenlijk facet van de ervaring van zin. Men kan anti­
cipatie en herinnering weliswaar niet tegen elkaar uitspelen. M aar 
het conflict tussen heden en verleden is slechts door anticipatie te 
overwinnen. Slechts dan kan men zich als ’dezelfde’ blijven her­
kennen.
c Laat ik nu terugkeren naar het getuigenis van Girardi. W at is de 
realiteitswaarde van het spreken over ’de wereld’ en ’heel mijn 
leven’? D e realiteitswaarde van deze termen is gebaseerd op de feite­
lijke praxis van (bijvoorbeeld) Girardi; op zijn deelname aan een 
proces van culturele verandering. M aar inherent aan deze praxis is 
de ont-dekking van een nieuwe identiteit, die aan die praxis zin geeft. 
In het onthuld worden van die samenhang speelt de anticipatie een 
wezenlijke rol. Want zij reikt de verzoening aan, die het conflict 
tussen het heden en de reeds onthulde samenhang zal opheffen. Con­
crete praxis, de daarmee verbonden ervaring van identiteit en de 
daarvoor noodzakelijke anticipatie zijn aldus correlatief. Zij bepalen 
de realiteitswaarde van ’heel mijn leven’.
M aar bepalen ze ook de realiteitswaarde van ’de wereld’? Is er ver­
band tussen ’heel mijn leven’ en ’de wereld’? Deze laatste term ver­
sta ik hier als een woord dat wil uitspreken dat er een verband is 
tussen ’mijn leven’ en dat van anderen. Toch komt dat verband niet 
tot stand door alle biografieën (in het getuigenis van Girardi: van de 
honderden miljoenen) bij elkaar op te tellen. In hetzelfde getuigenis 
komt namelijk naar voren dat de biografie van de ander bevragend, 
zelfs ontkennend kan werken ten opzichte van de samenhang die ik 
in ’heel mijn leven’ gevonden meende te hebben. De mogelijkheids- 
voorwaarde hiervoor ligt in een veronderstelde samenhang die de 
individuele biografieën overstijgt; vanuit een veronderstelde samen­
hang die berust in (bijvoorbeeld) een groepsbewustzijn, in het deel 
uitmaken van een volk of van een cultuur. Ik meen echter dat een 
dergelijke samenhang in principe evenzeer op herinnering en anti­
cipatie is gebaseerd als de samenhang van een individuele biografie. 
E n binnen een dergelijk geheel kunnen evenzeer bijvoorbeeld con­
frontaties met de biografie van bepaalde groepen optreden die dat­
gene wat aan samenhang, aan culturele identiteit reeds onthuld was,
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op het spel zetten of ontkennen. Wil er dan weer reëel sprake zijn 
van een gemeenschappelijke wereld, dan is een praxis nodig die van­
uit een nieuwe anticipatie zoekt naar een vernieuwde culturele 
identiteit. Ook hier geldt dat alleen op deze wijze het conflict kan 
worden overwonnen en dat daarom de anticipatie de herinnering 
omvat. Alleen vanuit de voorstelling van een nieuwe toekomst, die 
verzoening is van datgene wat reeds aan culturele identiteit was ont­
huld en het in het heden beleefde conflict, is de culturele identiteit 
dan te herwinnen. Spreken over ’de wereld’ kan men daarom niet 
logisch afleiden uit het spreken over ’heel mijn leven’. D it laatste 
heeft slechts inzoverre een universaliteitsdimensie als er sprake is 
van een praxis die vanuit een steeds hernomen anticipatie werkt aan 
de verzoening van conflicten. En spreken over ’de wereld’ heeft 
slechts realiteitswaarde inzoverre de term als anticipatie wordt ge­
bruikt en dus de verzoenende samenhang aangeeft van heel het leven 
van concrete subjecten.
Het begrip anticipatie kent derhalve meerdere niveaus. D at is de 
conclusie uit een analyse van de antropologische fundamenten er­
van. En deze niveaus dienen als correlatief te  worden beschouwd. 
Anders verliest het begrip zijn realiteitsgehalte. Als men deze corre­
latie echter vasthoudt, kan het begrip een doeltreffend middel zijn 
om - in een situatie van culturele verandering - de relatie tussen uni­
versaliteit en particulariteit te denken. In een situatie van culturele 
verandering is universaliteit immers niet langer aanwijsbaar in een 
bepaalde culturele vorm. Slechts als men universaliteit dan opvat als 
een anticipatie, kan het realiteitsgehalte ervan worden behouden. 
W ant als zodanig geeft ze zin aan de particuliere bestaansvoltrekking 
die zich afspeelt in een werken aan culturele veranderingen. Vanuit 
dit inzicht dienen we nu terug te gaan naar het einde van het eerste 
paragraafje. Welke rol nu speelt het begrip anticipatie bij een re­
flectie die vraagt naar de eenheid en pluriformiteit van een levende 
traditie?
3 De tekenen van de tijd verstaan
De conclusie van het eerste paragraafje luidde, dat voorwaarde om 
de traditie levend te houden in een situatie van culturele verande­
ringen, een praxis van selectief Schriftlezen is. Welnu: de eenheid 
van de traditie bestaat dan in de als anticipatie functionerende, uni­
versele dimensie van de christelijke heilsboodschap. Dit is kort - in 
de vorm van een stelling - het antwoord op de vraag aan het einde 
van het vorige paragraafje. Deze stelling wil ik nu in een aantal
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stappen adstrueren.
a Selectief Schriftlezen - als een van de bronnen van een nieuwe 
geloofstaal - impliceert, zo heb ik geschreven, dat de universele di­
mensie van de heilsboodschap voorlopig tussen haakjes wordt gezet. 
Ik  moet daaraan nu iets toevoegen. Selectief Schriftlezen betekent 
daarom nog niet dat de eigen situatie - die matrix is voor het ver­
staan van de tekst - niet wordt getranscendeerd. In  het voorafgaande 
heb ik met name aandacht besteed aan de binnenhistorische trans­
cendentie die met selectief Schriftlezen samenhangt. Van binnenhis­
torische transcendentie is sprake inzoverre de nieuwe geloofstaal, 
waartoe selectief Schriftlezen voeren kan, ook teruggaat op een 
praxis van verandering. M aar inzoverre in die praxis een nieuwe ge­
loofstaal ontstaat, die woorden als God, Verlossing en Geest ge­
bruikt, wordt de eigen situatie ook nog op een transhistorische wijze 
overstegen. Ook al beperken gelovigen zich er (voorlopig) toe over 
hun God, hun Verlossing en hun Geest te spreken, spreken ze in 
dergelijke woorden toch over een realiteit die hun situatie een samen­
hang verleent welke niet gereduceerd kan worden to t het herinne- 
rings- en anticipatievermogen van de mens. Ook al willen gelovigen 
in een nieuwe geloofstaal (voorlopig) alleen hun particuliere bestaan 
voltrekken, ze spreken toch - in woorden als: de Liefde van God die 
wordt onthuld in het vuur van de strijd - uit dat in dit voltrekken een 
dimensie aanwezig is van voltrokken worden. Geloofstaal kent we­
zenlijk deze dubbele, binnenhistorische en transhistorische dimensie. 
H et is juist de kracht van het symbool om in één gebaar, in één 
woord of in één persoon deze dubbele dimensie uit te drukken.
b Deze symbolische bemiddeling staat echter in een geschiedenis 
die gekenmerkt wordt door een spanning tussen universaliteit en par­
ticulariteit, welke wordt opgeroepen door culturele verandering. 
Symbolische bemiddeling van de geloofstaal is dan nog slechts mo­
gelijk wanneer gelovigen ’de tekenen van de tijd bestuderen en trach­
ten te verklaren in het licht van het Evangelie’.22 Laat ik eerst deze 
term verduidelijken, aan de hand van de interpretatie van M.-D. 
Chenu,23
’Tekenen van de tijd’ kent een tweevoudige inhoud. Op de eerste 
plaats heeft het een sociologische kant. H et is de typering van be­
paalde gebeurtenissen uit de geschiedenis. H et gaat daarbij om ge­
beurtenissen die typerend zijn voor de ontwikkelingen in een be­
paalde periode; gebeurtenissen waaraan men een bepaalde periode 
als zodanig kan herkennen. (Chenu geeft als voorbeelden de bestor­
ming van de Bastille in 1789 en de conferentie van de Afroaziatische
35
volken in 1952.) Dergelijke gebeurtenissen worden typerend ge­
noemd, omdat ze de samenhang belichamen in de ’levenscyclus van 
een hele groep’. Ze zijn bovendien typerend omdat ze een breuk- 
situatie aangeven. Tekenen van de tijd zijn die gebeurtenissen ’waar­
door beroering ontstaat, (die) geleidelijk een hele generatie, een 
volk, een tijdperk aansteken’.24 Deze ’verborgen kracht’ wordt hen 
echter niet van buitenaf toegekend. Dergelijke gebeurtenissen hebben 
juist een teken-karakter omdat ze de belichaming zijn van een be­
paalde verandering. Ze brengen, zegt Chenu, een schok teweeg en 
functioneren als typering van een heel veld van ’activiteiten, noden 
en aspiraties’. (Chenu geeft van die aspiraties 23 nog voorbeelden: 
socialiseringsproces, bewustwording van de arbeidersklasse, deel­
name van de vrouw aan het maatschappelijke leven, organisatie van 
de betrekkingen tussen volken, bevrijding uit koloniale bevoogding.)
De tweede betekenis van ’tekenen van de tijd’ is theologisch van 
aard en is inherent met de eerste verbonden. Chenu betoogt namelijk 
dat aandacht schenken aan de tekenen van de tijd gelijkstaat met het 
zoeken van nieuwe vindplaatsen voor de waarheid van het Evangelie. 
W aarom mag men de tekenen van de tijd als een zeer belangrijke 
locus theologicus beschouwen? Omdat het Woord van God (Evan­
gelie) in  de menselijke geschiedenis wordt geopenbaard. Chenu be­
nadrukt dat het Woord van God als zodanig een initiatief is dat niet 
tot de menselijke initiatieven kan worden herleid. ’M aar al gaan zo­
wel het goddelijk initiatief als de inhoud ervan ons onherroepelijk te 
boven . . .  het (goddelijk initiatief) vraagt om een werkelijke ontmoe­
ting in de natuur en in de geschiedenis, een ontmoeting van de god­
delijke liefde die zichzelf komt aanbieden met een daarvoor in zijn 
diepste wezen openstaande mens . . .  \ 26 Uit dit citaat blijkt hoe in de 
opdracht tot het verstaan van de tekenen van de tijd en een uitleg 
ervan in het licht van het Evangelie de klassieke kwestie van de ver­
houding tussen natuur en genade opnieuw aan de orde komt.27 Een 
goed begrip van de opdracht van het concilie veronderstelt dat men 
genade niet beschouwt als een bovenbouw op de natuur, zo brengt 
Chenu naar voren.28 En - meer positief omschreven- heet het, dat de 
binnenwereldlijke, individuele en collectieve waarden in de mens 
’positieve mogelijkheden voor de menswording van het goddelijk 
leven’ 39 of ’potentia oboedientialis’ zijn.30 H et verstaan van de teke­
nen van de tijd is een opdracht die evenwel in geheel nieuwe termen 
deze klassieke problematiek aan de orde stelt. Het gaat niet langer 
over de verhouding natuur-genade, maar om die tussen geschiedenis 
en heilsgeschiedenis. W ant natuur, zegt Chenu, is niet alleen de 
natuur die de mens bij zijn geboorte heeft meegekregen. Onder na­
tuur moet men ook verstaan, aldus Chenu, de ’tot ontplooiing ge-
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brachte natuur’, de cultuur waarin de mens leeft en de veranderin­
gen die deze cultuur doormaakt. Deze veranderingen hebben naar de 
overtuiging van Chenu een zin die ten diepste verwachting is, ook al 
onderkent hij de ambivalentie in elke ontwikkeling. En deze ver­
wachting mag men vanuit het christelijk geloof verstaan als ’expec- 
tatio creaturae’ (Rom. 8, 21), als het aanbreken van het Koninkrijk 
Gods, als oriëntaties op ’Gods leiding en bestuur’.
c Het luisteren naar de tekenen van de tijd en ze verstaan in het 
licht van het Evangelie is aldus niets anders dan de mogelijkheids- 
voorwaarde voor het ontstaan van een nieuwe geloofstaal in een si­
tuatie van culturele verandering.31 Bij dergelijke veranderingen is het 
immers wezenlijk dat men de dominanten van de ontwikkeling tracht 
te onderkennen. Anders is geen (individuele én culturele) identiteit 
mogelijk. Want op grond van de dominanten ontstaat een beeld van 
de samenhangen. Dit zoeken naar dominanten is wezenlijk verbon­
den met een praxis van verandering en met de anticipatie van een 
verzoenende samenhang. De categorie ’tekenen van de tijd’ drukt nu 
juist uit wat het verband is tussen de transhistorische samenhang en 
de binnenhistorische samenhang die beide in de geloofstaal symbo­
lisch verbonden zijn. De transhistorische samenhang wordt uitge­
drukt in een begrip als ’Rijk van God’, en deze verleent verzoening 
aan de binnenhistorische samenhangen en de conflicten daartussen.
De categorie ’tekenen van de tijd’ heeft echter nog een ander aspect 
dan de relatie tussen geschiedenis en heilsgeschiedenis. H et begrip 
verbindt deze relatie met de verkondiging van de kerk. H et drukt 
namelijk uit dat de verkondiging, om deze relatie te kunnen onthul­
len (en dat is nu juist de verkondigingsinhoud) ’te rade moet gaan’ 
(Chenu) bij die gebeurtenissen die karakteristiek zijn voor de binnen­
historische samenhang van een bepaalde periode in de cultuur. De 
verkondiging beschikt niet over een ’depositum’ van eeuwige waar­
heden die onveranderlijk van situatie tot situatie kunnen worden 
toegepast. Chenu noemt een dergelijke benaderingswijze ’occasiona- 
lisme’ en hij ziet dit voortkomen uit een dualistische opvatting over 
de relatie tussen genade en natuur. De categorie ’tekenen van de tijd’ 
doorbreekt zowel het een als het ander. Want deze categorie impli­
ceert dat elke cultuur op haar eigen, niet-herleidbare wijze ’prepa- 
ratio evangelica’ is; dat elke verkondiging moet aansluiten bij de 
typische ’aspiraties’ van een bepaalde cultuur. En het woord ’aan­
sluiting’ betekent hier geenszins dat a priori reeds de boodschap ge­
formuleerd kan worden. Wil de verkondiging levend zijn, dan berust 
ze, zo Chenu, op een moment van ’sociologische inductie’ en op een 
’genade-moment’.32 Alleen een hierop gebaseerde verkondiging, zo
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kan ik er nu aan toevoegen, doorbreekt het gestold-zijn van het de- 
positum en verandert de teksten in symbolen ten dienste van een ge­
lovige bestaansvoltrekking in een situatie van culturele verandering. 
Chenu zegt daarom  dat de categorie ’tekenen van de tijd’ een ’ge­
laden weergave is van de wet van samenhang tussen de wereld in 
opbouw en de kerk in verkondiging’.38
De categorie ’tekenen van de tijd’ verschaft tenslotte ook zicht op de 
eenheid en pluriformiteit van de traditie. Vanwege het inductieve 
moment dat de categorie benoemt in de waarheidsvinding van het 
Evangelie, schept ze ruimte om tot een - theologisch gesproken - 
positieve erkenning te komen van de vele vormen van gelovige be­
staansvoltrekking die zich voordoen wanneer gelovigen in een situa­
tie van culturele verandering de Schrift selectief gaan lezen. M aar 
tevens drukt deze categorie uit, dat er een transhistorische samen­
hang gezocht wordt die de verzoening inhoudt van de vele, parti ­
culiere vormen van gelovige bestaansvoltrekking. De categorie kan 
daarom voorkomen dat het selectieve Schriftlezen ontaardt in parti­
cularisme en verbrokkeling van de traditie. M aar ze voorkomt even­
eens dat de universaliteit van de heilsboodschap inherent geacht 
wordt aan een voorbijgaande culturele eenheid. De categorie legiti­
meert de veelheid in de traditie; want levende traditie is slechts 
mogelijk wanneer mensen een verband zoeken tussen de dominanten 
van hun eigen, particuliere c.q. cultuurbepaalde vorm van bestaans- 
voltrekking en het Evangelie. M aar de categorie bewaart ook het 
zicht op de eenheid in de traditie. Die eenheid bestaat namelijk in de 
verzoenende, transhistorische dimensie waarover het Evangelie 
spreekt en die samenhang geeft aan de ’aspiraties’ van de eigen cul­
tuur. De categorie ’tekenen van de tijd’ oriënteert het theologisch 
denken niet op een voorgegeven eenheid die bestaat bij wijze van ge­
stold depositum, m aar op een opgegeven eenheid die bestaat als 
anticipatie van de vele tradities. Ten tijde van het Vaticanum II is 
de aandacht verschoven van de vele ’traditiones’ naar de ene ’Tra- 
ditio’.34 Momenteel, in een situatie van culturele verandering, zou 
het theologisch denken, vanuit het inzicht in de ene traditio, zich 
opnieuw moeten oriënteren op de vele traditiones.
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